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宗教・文化と功利主義:郷土廟会の学界展望
岳永逸※
要旨:i廟産興学J、「強国強種Jのコンテクストにおいて、敬拝を中心とする郷土廟会が迷信、
愚昧の同義語に当たる。経済の価値となり得る可能性がある教育の価値以外には、廟会の内なる
価値に対する研究が重要視されていなかった。 1949年以降、主流イデオロギーが廟会に社会大
発展、大繁栄、及び人民が解放され国家の主人公になるというような新しい意、味を強力に与えた。
好奇心に阻んだ再読の底流を受け継ぎ、改革開放の後、廟会は文化遺産として新たに位置付けら
れ、村落生活に基づく文化制度として認知されるようになったが、主流を占める「復興Jという
解読が功利主義と機能論に止まってしまったのである。中国の廟会と宗教への研究に対して、家
と廟の[R分けを打ち破り、一般信者の実践に直面するのはより望ましい方法だと考えられる。
キーワード:廟会宗教文化復興主観現在
Religion， Culture， and Utilitarianism: 
The Academic View of Rural T emple Festivals in China 
Yue， Yongyi 
Abstract: The rural temple festivals whose core is to worship 1S the synonyms of superstition 
and stupid in the context of using temples' property to thrive education and strengthening our 
country. Compared with the internal value of rural temple festivals， scholars have paid more 
attention to its external value such as the function of economy and education. The new 
connotation， like big development， big prosperity and people turning over of the host， has been 
given the old temple festivals since 1949. Continuing the undercurrent of thick description 
derived from curiosity人 therural temmple festivals has been reorientated of both culture， 
heritage and cultural system based on daily life since the Reform and Opening up. However， 
the main point of renaissance is only the utilitarianism and functionalism. It is possible way to 
investigate the Chinese rural temple festivals and religion， which are breaking the 
segmentation between home and temple and facing the practices of ordinary believers 
Keywords: temple festivals， religion， culture， renaissance， subject present 
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郷土中国の廟会は民衆の日常生活における流動的、非持続的、周期的な民俗事象である。特定
の地域、特に譲渡、転換可能な家や腐などの共有の空間で発生し伝承されており、特定の民衆に
よって組織され、神霊への敬拝を中心とする私事性と!謂放性を兼ねている。祝祭日の雰囲気が漂
っている民衆的な活動と心のイメージとして、下層信者に実行されている人神一体の宗教一一一郷
土宗教(岳永逸.2012. 2014a; Yue. 2014)一一一の集中的な表れである。強力な西学東漸につれ
て、一神教、特にキリスト教を基準に、様々なエリート任せのイデオロギーにおいては、ここ数
年来文化、遺産、社会の生命力の一種として正視されるようになってきたが、日!J頭敬拝、焼香拝
仏、祈願・願解きなどが行われている郷土廟会は長期にわたって「淫詑J、「異端j、「迷信j、f愚
昧j、「封建Jの代名詞とされているのである。郷土廟会と宗教のことを「家」と「廟Jというこ
元構造の下に解釈すれば生まれつきの欠陥があり、こういう潮流任せの主流的な認識は郷土廟会
と宗教への調査研究に術視、軽視、平視などの様々な視角をもたらしたのである。
一、民衆教化と経済発展
西洋模倣、理性-科学・民衆の唱道の風潮に従い、上昇志向、民族主義が天下を統ーしたコン
テクストの下で、民国時代の廟会に対する調査研究は民衆への教化-改造と経済の発展を目指し
ていたのである。
1925年、顧額剛をはじめ北京大学風俗調査会の五人の研究者が先立つて「参詣者を装ってJ(鐘
敬文. 2002: 506)北京の西にある妙峰山の参詣に対して三日間の調査を行った。主要な目的が
民衆教化の社会運動への助力で、学問の目的が副次的だと顧額同1]は強調した(顧誤剛. 1998 
1-10) 0 I向可年、米国人のS臼id出ne句yGamη.1b凶le一行のおイ供其で
i毘翠社会改良学者J(李景J漢莫. 1925: 1-2)と名乗った。顧額剛と李景漢の学術的なiヨ的を兼ねた柔
軟的な態度と違って、廟会を迷信の発祥地として確信していた学者や官僚達が「廃廟輿学j、「廟
産興学J(部爽秋. 1929)と強烈に呼びかけていた。河北省定県で行われた中華平民教育促進会
の社会調査の目的は、仁ド自の郷村の状況をさらに見極め、[愚、弱、窮、私(私欲)Jの民衆を改
造することであった。そのうちの「愚Jこそ神霊、村j布、廟会と緊密に繋がっているのである(李
1986 : 417-446 ; Gamble. 1954: 398-425)。
民衆教育のため、各地の民衆教育館も続々と廟会に関心を寄せてきた。 20世紀30年代の初期、
山東省民衆教育館からの呼びかけで山東省各地の廟会への全面調査が地方の人々によって行わ
れるようになった。郷土廟会が何度も禁じられでもなかなか止まらないこと、また迷信が禁止さ
れても実は絶えないということの根源を見極めることに目的がある(山東省民衆教育館. 1933)。
ほほ同時に、鄭合成の主導で経済と教育を目的とする安田薬王廟会と陳ナ1'太美i凌廟会の調査が行
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われた。それで、安!翠薬王j萌会は「農村交易jという定期市モデルと並列した廟会モデルとなっ
た(鄭合成， 1932: 95)。また、農村ーの康楽教育(心身の健康・快楽のための教育)、生産教育、
娯楽教育、道徳、教育、言語文字教育、芸術教育と衛生教育などの実行のため、調査員たちは陳ナト!
太美!凌j初会から参考資料を見つけようとしていたのである(鄭合成， 1934)。教化、改造は問時
期の都市の廟会調査の主要な呂的でもあった。 1921年、王卓然(1922)が国家社会の進歩のた
めに、北京「旬廟会の改良を目指して、「旬廟会の商家、観光客、車馬を対象に調査を行った。
十数年の後、これは依然として北平廟会調査の抜本的な心持である(民国学院， 1934)。
廟会の経済学の面における意義を強調することによって、廟会の市の重要性が学問的に浮き彫
りになってきた。全漢昇(1934)が廟会の市の起源、及び宋、明、清のi時代と近代の廟会の市の
概況を述べ、これをもって中国も西洋と間じく廟会の市 (templefair)があることを証明し、た
いていの廟会の市のことを廟会と簡単に同一視した。郷土廟会と市が重合、交差、相接、意離な
とミの様々な関係を持っているので、主流イデオロギーも参拝活動のある顧会を定期市に改造させ
ることに力を尽くし、それを物資交流大会、博覧会、展覧会などと同一視するようになった。こ
れは民毘時代以来、政府側が廟会の発展を許可し支持する主導的な姿勢となり、いまだに学界の
中国廟会研究の学術的方向の一つである(例えばCooper，2013)。
改革開放以来、主流言説が相次いで民間文化、伝統文化の遺産に対して解釈することにつれて、
廟会の地方への重要さを強調する人たちも廟会の道具的理性を大切にしたのである。まず、「文
化を舞台に、経済を芝居にJとし寸枠組みの下で、 j事会の経済的機能が宣伝され、顧会が商品交
易を主な特色とする物資交流会、蕗談会、外資誘致会として行われ、その神祇敬拝の核心に対し
て沈黙だった。続いて、非物質文化遺産の申告、審査、保護の大きな流れの中で、廟会の教育、
娯楽及び宗教、芸術などの文化機能も登場してきた。例えば、北京の妙i峰山朝会、上海の龍華廟
会など、次々に第二回毘家レベルの非物質文化遺産名録に登録された。こういう非物質文化遺産
の特色を浮き彫りにすると同時に、廟会の信者の敬拝実践も自明の合理性を帯びるようになっ
た。経済的機能と文化的機能のいずれに偏るにもかかわらず、各地域では特色と悠久なる歴史が
ある廟会を生かして、観光業を開発し経済を発展させ、その勢いに従って文化建設を行うことは、
エリートの廟会への{府蹴の革新的な呂的として、終始変わらなかった。
21世紀以来、 GDPが態依した f政府筋メディアのエリートJ(岳永逸 2010a)の潜在的な欲
望はさらに景勝地と聖UJの合流をもたらした。一方では、元々神殿、道観、廟字、庵寺がなかっ
た景勝地は、全力を傾けて廟宇を建て、景勝地を霊山にさせ、霊験の線香を制度化させるように
様々な工夫をした。他方では、元々廟会期間中だけ賑わった聖山は、交通を含めたサービス施設
の水準と規格を高め、霊山を景勝地にさせ、高値の入場券を常態化させることに全力を注いだ。
観光産業と伴う宗教経済、廟会経済が国民経済、特に地方経済の重要な構成部分となった。また、
廟会を「迷信jとする厳しい非難もあり、「迷信で金をかき集めて、私腹を肥やすj、「請け負わ
れた信仰Jなどの批判の声が折々マスコミで見られる(鶴子信， 2012)。
初志が教育、改造にせよ、経済発展、文化発揚にせよ、エリートたちの姉視の視角によって、
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廟会への調査と論述は消えかかっているか、あるいは既に消失を中絶したと考えられた「迷信j
を記録することができ、そのことによって考証と実録の意味を備えるようになった。 20世紀初
年代、「豊s都迷信が中国民間でかなり普遍的な勢力を持っているjことで、「中国の宗教と中国の
社会嵐俗を研究するJ精神に基づき、衛恵、林(1935)が鄭都香会に対して調査を行った。同時に、
林用中と章松寿が杭ナトjの老東岳腐の宗教活動に対して、「妙峰山以後の始めてjの価値がある記
録をしたと言うことができる(鐘敬文， 2002:507)。葉郭立誠(1970)等の学者が北平東岳廟会
を調査した動因といえば、同じく「これから数十年、忠良の知恵が大いに明け、迷信が排除され、
汎神信仰がきっと滅びていく」という素朴な認識に基づいたものであり、その調査で保存された
「迷信jの資料の中には、跡取息子、長寿、婚姻、財産、官職等を求める実行、及び香会の組織、
活動、現状、東岳廟の神話伝説等が含まれている。現在各レベルの非物質文化遺産め申告と審査
の活動の中で、数多くの廟会の敬拝実行、特に文化大革命の間潜伏された敬拝実行の歴史が、非
物質文化遺産申告書の記入とその関係論述が歴史の事実となったのである(例えば、局希斌，
2006 : 43-45)。
二、政治強国と文化大国
郷村の宮観廟庵で、行われる宗教儀式をめぐって、虚弱歴代の支配者によって「飴と鞭jの政策
が絶えず実施されている。招安されて「正記jの系統に収められることもあれば、 I?茎記jのレ
ッテルを貼られて抑制禁止されることもある。そのため、正記、淫杷の相互転化を強調する「変
遷の神J(Hansen， 1990)、[道と庶道J(Hymes， 2002) も日頃に中国宗教研究の主流言説となっ
てきたのである。中国本土の伝統的な記述において、正記はエリートによって正史や方誌などに
記述されるものとなるが、淫記は郷村で伝承され、ロから耳へと伝えられるようになり、伝奇、
話本、また、劇作家や小説家に楽しまれている志怪、神話に記述されるものとなる。
マテオ・リッチが中国に渡って以来、香燭紙泡を特徴とし、稽首脆拝という身体の実践を標識
とする、踊堂、墓地、廟宇など異なる時空において行われる中国本土の宗教は絶えずに宣教士た
ちによって、「異端」、「迷信jというように軽蔑されてきた (Paper，1995: 4-12， 15-17)。迷信が、
淫記とし寸伝統的な記述の温床に基づき、西洋科学と革命政治学に巻き込まれて、 i芸記、異端に
取って代わり、郷土廟会と宗教の代名詞となった。廟会が「迷信jと定義されることによって、
神像が取り壊されて、廟産が学校になったのみならず、!薪会が更に廟会の市に改造されて、全面-
的に取り締まられるまでになるのである。 20世紀において、これは 1949年という政治の境を乗
り越え、最も長く続いた国民、共産党間党ともに認められている革命姿勢でもあった。高く上か
らの備視とi司様に、見向きもしない軽蔑は、エリートたちが百余年の間に郷土宗教の集中的な現
われとしての廟会に対する視角の一つである。 清末以降の!窃産興学の運動に現われるものでもあ
るし、 1949年後改めて廟会を定義しようとし、廟会を徹底的に廃神化にして市に変更し、また
一部の廟字、神像を文物にするなど、王流言説の封じ込めに集中的に現われるものでもある。
全体的にみれば、 1949年から改革開放まで、大陸で、行われた敬拝を中核とする廟会が欠け落
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ちる状態となっている。だが、廟会が禁制される最も激烈!な時代においても、「廟会Jという
葉がたびたび主流イデオロギーを宣伝する文芸作品に出ている。当時の人、社会、国家と!司様に、
IJ騎会」という言葉も古いものから新しいものへ、消極的なものから積極的なものへ転化し、複
雑な「単方向性jを持つようになったのである。
「大躍進」時代の演唱、漫才と詩歌など短い文芸宣伝品にとって、新廟会は農業、工業と科学
技術の腕比べ、新しい発明の交流、社会主義建設成果の展示になる土台であり、そのために、今
日でも北京の中関村でたびたび「科学技術廟会」など人目を引くような横書きのスローガンが見
られる結果を招いたのである。「新j廟会は都市部で関かれる公社社員の憧れた展覧会で、大麦
ブレーカ一、田槌機など先進的な製品が展示される(紅光等， 1958:1-17)。あるいは線香をあげず、
仏像を拝まず、泥の神像もなく、おみくじを引かず、人相・手相を見ずに、都市部工場の労働者
たちが革新プロジェクト、技術、生産をめぐって行われる腕比べの場となる(水文祥等，
1958:16)。工業、農業の「大躍進」展覧会となる(劇曲演唱資料第二輯， 1958:1-7)。工業館では、
電車、自動車、ジェット機、汽船、太陽熱料理器などの工業品が展示され、農業館では、 1ムー
当たり 17500キロの収穫となった稲、重さ 1キロの綿の実、高さ 5尺3、4寸の玉ねぎ、重さ 50
キロ余りのサツマイモ、田植え機、 トラクターなどが展示されている。また、文化楠に産児制限
などが宣伝されている。展示を主な呂的とする新廟会の現場では、共産主義新風の現われとして
百貨庖の「無人販売」が出され、劇楼で演じられるものに「総路線鼓足干勤(全般的方針に大い
に意気込む)J、「那時候駕火箭乗衛星飛上天去，遊月宮迩火星任意来回児(あの時、ロケットを
運転し、人口衛星に乗って空まで飛び上がり、月と火星をほしいままに往復する)J、「活活気死
迷信人児(迷信の人をひどく怒らせる)J1十五年展望(15年の見通し)J という時代の新しい言
葉が続出する。
人を引きつける、燦嫡としている指導者の主張する「主観的真実jと異なって、!日朝会に参加
した人たちはおわん!帽をかぶり、赤紫の砲を着、腰に絹織物の帯をしめ、足に涼んだ皮靴をはさ、
手に小さい亀を持ち、ポケットに泥人形を入れ、肩に五香豆(空豆を塩ゆでして香料をまぶして
乾かしたもの)を担ぐ「二百五(間抜け)Jである。彼らが身につけているものは、「線香一つ、
蝋燭二つ、元宝(銀箔でイ乍った馬蹄銀)三連、爆竹四つ、菩薩に銅貨五つ、昼飯に卵六つ、のど
の渇きを抑えるためにサトウキピ七本、飢えをしのぐために焼菓子八つ、わら紙九枚、十滴水(漢
方薬の一種で、健胃、駆風の作用があり、暑気あたりによる頭痛、めまい、胃腸の不快感、吐き
気、 u匝吐、腹痛などに用いられる)十本」である。廟会に着いたら、二百五たちが菩薩に稽首し、
関が抜けているように騒ぎを傍観する。(陳万鎧等， 1958:1-6) 
強力政治と主流イデオロギーが伸びる「手jとして、ポピュラーで時代に合わせた文芸の宣伝
作品では、廟会はその能記も所記も質的変化が起こったのである。これは、 I1日廟会Jが根深く
て揺るがないことと、長期に渡り中国民衆の大多数に大いに歓迎される生活様式であることを物
語っている。イデオロギーをリモデリングしようとする指導者はその助力を受けずにはいられな
くなり、またそれに新たな意味付けを与えたのである。したがって、「廟会jに対する基本的な
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言説、叙述、創作と実践も当時新好!日杯(新しいものは良い、古いものは良くない)、新光明!日
黒I音(新しいものは明るい、古いものは暗い)と記述される「正史」の異文となり、「感恩型毘家J
が形作った潮流に鋳込まれていった。民衆は最も広い意味で、の精神の「シャワ-Jを浴びせられ
た。新廟会に付与された f翻身(生まれ変わった)J幻覚と素敵な未来の幻想、が、くり返された
創作、宣伝と演出によって、民衆の知覚、意識の瞬間と「主観現在J(subjective present) 
(Humphrey‘ 2012: 78)に!mめられた。民衆も受け身の立場に立たされ、自覚的に「人民Jとい
う「政治の強人Jに内面化されていった。
廟会に対する新たな定義、言説は二つの結果を導くことになった。直接的な結果は、参与感恩
型国家叙述の潮流において、 1日JJ語会に関わる敬拝行為が潜在、壁名乃至欠失の状態となるこ
とである。間接的な結果は、改革開放後、特に 21世紀以来、廟会に関わる非物質文化遺産の申
において、地元の人たちが如何に 1949年後、特に文化大革命の時期に過会(廟会を行うこと)
を守り抜いたことを大小の廟会によって強調されるようになったのである。
ここ十数年、民族民間文化/非物質文化遺産一迷信というさまよっている叙述の難局において、
数多くの廟会が申遺(文化遺産申請)している時、申告書、音声、映像などの制作や各行政レベ
ル「非物質文化遺産jの命名などを通じることによって、改革開放の前と後の異なる二つの「新J
中国が物語られている。前の新中国は雄大な気持ちを抱き、 i君難な道を歩む政治強liIのことを指
しているが、後の新中国は経済力に支えられる文化大!君、文化の古い国及び文化強留という夢の
ことを指している。二つの「新J中国イデオロギーが構築されているI号、各自の一部が一致して
民衆の幅広く参与した廟会に繋がっている。しかしながら、前者は逆方向の教訓となる一方で、
後者は正方向の利用となるのである。勿論、言説と叙述の権力を支配する政府筋メディアのエリ
ートたちは、清末と民国時代の啓蒙知識人とは異なる。
落{麦挨打(遅れを取ると叩かれる)という歴史の背景に、救亡IZ存(民族・国家の滅亡を救い
生存をl:mる)を図ろうとする啓蒙エリートたちは西洋の科学、理性を学ぶのが本意であったため、
殆どの民衆が改造されるべき、改造されなければならぬ、また改造されることができるものとな
っていた。自分の生活世界と価値観を持つ民衆が、彼らによって、愚、弱、窮、私の民衆と民族
の希望を育んだ民衆というように二つに分類された口改革開放の前、政治強国の政治エリートは、
彼らの先輩である啓蒙エリートが抱える文化への配慮を欠くし、「革命jの観念、特に政治革命
の極致を発揮し、本土の伝統的文化を徹底的に打破しようとする。資本主義、帝国主義と言われ
る西洋を拒絶する向時に、政治エリートは封建主義の名義で文化の面から前代未聞の「脱中国化J
運動を行った。「拭父i折)J斉(子供が父親を殺すこと、親がJl台児の臓の緒を絶つこと、いずれも残
酷的だという意味であるけのような革命の文化が天下を統一するようになった。
表象からみれば、文化大臣の政府筋メディアのエリートは、その前の政治エリートから遠ざか
り、啓蒙エリートに近づいたように見えるが、事実上、両者と本質的に異なっている。政治の枠
組みの中で、新しい時代の政府筋メディアのエリートは、いわゆる「復興jする民間文化一一イ云統
文化に対して新たな叙述を行い、「苓父(中国の神話、苓父が太陽を追いかけて、のどが渇いて
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死んだ話。身の程知らずの意味)Jのように独り善がりになることを主な仕事としている。この
潮流の中で、中国は一気に世界で文化遺産、非物質文化遺産の最も多い国のーっとなったのであ
る。政府筋メディアのエリートが持つ盛んに雄弁を振るったような自慢と「我と思わん者Jのよ
うな反捕の心境は、正に郷土廟会と宗教を軽蔑する視角の変体である。それは、政治エリートの
独断もなければ、啓蒙エリートの憂患と批判的精神も欠けている。
三、時空序列における「好奇j
上述した毘民啓蒙、経済発展、文化保護に基づく廓会調査と論述と異なって、より多くの研究
は廟会を宗族と同じように重要視して中屈の社会と文化を研究する切り口としたのである。それ
に従って、村ー廟は綿堂と同じような重要な意義を持っている。 1915年、中国の村廟が社会生活
の中心に据えた存在だと指摘した学者は既にいた(Leong& Tao， 1915:32) 0 各地の状況によって、
村腐と廟会が村落の生活世界における分布と役割は画一的ではない。ある程度で村民の日常生活
と分離されたり(費孝通， 2001:35-36、100-101)、廟宇で神霊を祭ることが踊堂で先祖を祭ること
の延長で何れも宗族連合 (clansolidarity)の機構であったり(林耀華， 2000: 32-33、52-55)、並
立の教堂や詞堂と向じように村廟は村ーの日常生活に巨大な張力を与えたり(楊啓春， 2001: 154-
157)する。そのため、 20世紀 40年代初期になってから、村廟が社会公共空間であるという認
識を基にした「廟宇宗教Jの命名と研究は表れたのである(練永齢， 1941)。
かつて北平東岳廟の近くに住んだことがあるグッドリッチ (Goodrich，1964: 1-2)が見知らぬ
東岳廟に対して好奇心を示し、調査を行った。東岳廟という廟ではいったいどんなことが行われ
ているのか。その中の神祇はどの神様だろうか。どんなことが司られているのか。人々は何のた
めに焼香敬拝に来るのか。こいういうグッドリッチの「好奇」はデュボイスの当代河北沿州民間
宗教の教派に対する研究にも現われた。その研究は同じく中国の偶人的な宗教精神に対ーする疑問
に始まったのである (Dubois，2005)。グッドリッチの f好奇Jと違って、南満洲鉄道株式会社
(1985)は明確な自的を持って 20世紀初、 40年代の華北農村の大量な村腐と廟会の状況を記録し
た。調査員の侵略者としての身分と報告者の限りある協力は度重なる諮問をもたらしたからこ
そ、その諦査材料の質は同時期の世界中のほかの小農社会に関する資料より「高いのであろう j
(黄宗智， 2000: 31-45)。問答の筋道に沿って、日本人も廟会を宗族と同じような重要な地位に置
いて、廟会と宗族等の村落組織、廟会と経済、教育及び村民の日常生活の間の動態的な関係を読
取ろうとしていたことが分かる。
改革開放以後、中国大睦の民俗学、人類学、社会学等の学科が相次いで回復されたことに従い、
様々な学科の学者に強調された境界は、学科自らの発展の需要と学科の間の交流によって急速に
打ち破られてしまった。 同時期の大量の郷土廓会が続々と現れてくることと伴い、中田大陸の学
術界における廟会への研究は、解放以前の学術伝統も受け継ぎながら、海外の関係領域の既有研
究の影響も深く受けた。研究者たちは多数の廓会を見つめる上で、廟会の本質を探ることに努め
Tこ一口
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1990年代、台湾の学者王秋桂が編集した調査に基づいた 85種の「民俗曲芸叢書jの中では、
何冊も郷土廟会と関係がある。フランスの学者John Lagerweyが編集した「客家伝統社会叢書J
には、広東省、福建省、江西省等の客家村落のj窮会調査資{.4-が系統的に収録されている。また、
Daniel L. Overmyerと泡麗珠が共同編集した「半北農村民[司文化研究叢書jにおいても、華北
農村のj靭宇と廟会に対ーする調査が多く見られる。それと同時に、各角度、各レベル、各範囲にお
ける廟会研究の論文集が次々に出版された。中国大陸では、関係する論文集の出版は、いままで
見下ろしの姿勢を示してきた覇権的言説が、長期に抑制されてきた縮会等の社会風習に対しであ
る程度正視するようになったということを意味している(例えば、高占祥. 1992)。それで、一
種の宗教儀式や祭典にせよ、言説にせよ、廟会は部分的に分かち合う合理性があるようになって
きた。
絶えぬ学術伝統の故、香港と台湾の廟会に関する研究は蚕食的であり、社会空間、生活リズム、
経済理性ー宗教市場等の様々な道を生み出した。
フリードマン (M.Freedman) を代表とする宗族モデルへの反省、スキナー (G.W. Skinner) 
の市場i習と巨区理論への反発として、地縁社会の組織、地域崇拝の研究が20世紀後半の学界の
ホットな話題となった。サンドグレンが台湾の地域崇拝を「集落J、「村落」、「多村落J、「巡礼」
という四つのレベルに分けた (Sangren，1987: 51-92)。その一系列の論文においては、林美容
(1986， 1988， 1989)が「祭配圏j と「信仰菌」を厳しく l豆加した。「本質上の地方組織である」
祭記圏は、ある神様あるいはその分身への信仰を中心とする地域性のある信者が自由に組み立て
た宗教組織一一信仰留になり得るが、台湾の民間社会が大体地域的な構成であることを表した。
それとi可じように、「打除」という道教の儀式が香港のコミュニティーで伝承され変化してきた
が、その伝承と変化は各コミュニティー自らの特質と密接に関わっているのである(察志祥，
2000)。
こういう空間的視角と違って、ファン・ヘネップ (vonGennep) とヴイクター・ターナー (V
Turner)の儀式研究及び、バフチンのカーニバル論の影響を受け、李豊林(1993，1995)は中毘海
峡両岸の!弱会を例として論述し、儀式を演じる宇宙観の再構造を象徴する廟会が民衆の非日常生
活、カーニバル文化の集中的な表れだと考えられ、「日常一一一非日常一一日常」の律動を通して
忙しかったり暇だったりする民衆の生活を示している。張殉は、線香を供えて参拝する儀式の空
間的階層性のほか、線香を供えるという儀式のような廟会の進行における異質的な時間とその変
遷に含まれた象徴的な意味にも目を向けた (2003:63-106) 。その研究では、大 I~ヨの嬬祖参拝を例
に、個人的時間、社会的時間などの世俗的時間に対立する神聖時間の f無i三日IJという特徴を指
摘した。参拝の進行において、参詣者が物理、 H寺計、世俗、社会、制度の時間から、静止、封鎖、
不朽、系譜、倍置の時間に転換することを経験している。修行の過程として、参拝も異なる構造
の時間に対ーする経験と超越を含めているのである。
!靭会が特定のコミュニティーにおける祭典的な性質を備えていて、また中国人は春祈・秋報と
し寸農耕文化の伝統があるため、生活リズムの角度から廟会を分析することも越世聡 (2002)等
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の中国大l桔の学者に重要視されている。廟会が民衆生活の中で表れた「一静一動、一日常一非日
常Jというような律動的な美が広範囲にわたって認められている。聖と俗と同じように、ハレと
ケも中 I~廟会研究に最も頻繁に現れる言葉となってきた。
!窃会の時空体系における「位置jと縮会の内なるI寺空観念に対する分析は重要な意義を持って
いる。しかし、こういう論理的に見える理性的な論述に、いったいどれほど中国民衆の宗教行為
と廟会のことが表されているのか。郷土廟会と民衆生活との関係は依然として追究すべき課題で
ある。
回、 J}J利化の復興?
総体的に言えば、改革開放以後、中田大I~~の廟会への研究は大都市の郊外にある出家や執政者
と密接に関わった都市と農村の朗会に集iヤされている。妙i峰山廟会に対ーする学術的情熱が見られ
る(例えば、英数群， 2006;岳氷逸 2014b)ほか、泰山、武台山、普i吃山、黄山、武当山、天
安!寸前の毛主席記念堂及び女焔、指古等の!吉会も、常に学者に注目される重点となっている(例
えば、 Naquin& Y白， 1992 :葉jキ 2009)。それと同時に、国内外の各学科の学者が次々と香港、
台湾、福建や広東から、泰山等の有名な山やJlIから、北京のような大都市の郊外から、中田の華
北、西北の農村へ殺到した。でも、大部分の時代の風潮に従う研究調査も「家jと「廟jという
こ元対立のコンテクストの下で展開されたのである。結果から原因を遡って見出す「復興論」と
「功利論Jが廟会を解釈する主流であり、両方は互いに因果関係を持っている。復興のため功利
的になり、功利のため復興するのである。
景軍が改革開放以後蘭州付近にある大)1、小)1というこ村の村における孔とういう苗字の人々
の孔廟に対する修復の状況を述べ、現在この孔廟の廟会の言語、儀式の種類、構造、参加者と彼
らの食べ物の種類との I~耳の関係等について分析したりing ， 1996)。その研究から分かるように、
廟会は孤立する事件ではなく、村落の公共生活の現状、過去及び将来への期待と緊密に繋がって
おり、村落の集団記憶、及び村民の自前の生活秩序に対する認識、対応策というような隠n訟を持
っているのである。この 20年以来、華北平原奥地にある範庄という小さな村の捷牌会に対ーする
研究も、だいたいこういう政治学の道を辿ってきたが、ただ文化遺産の循環再生の視覚を加えた
だけである(例えば、 ~IJ 鉄梁， 2000;高丙中， 2008: 245-258、293-306:岳永逸， 2010b 
8お5-1凶68ぷ， i越迫
格権-力をi告如制信伊出i日j限して平衡を{保呆つこと、権利の獲得という政治学的な選択方向と違って、梁景文等の
学者が経済力に日を向けて広ナHと断江金華の黄大仙廟会を研究し、香港と台湾に由来する廟宇
(廟会)資本主義が既に中間大陸で、実ったということを説明しようとした (Lang，et al， 2005: Chan 
& Lang， 2011)。それに従い、宗教、政治、経済、文化、生態、市場を整合する観光経済学の視
野の下で、廟会研究において新しい勢いが突然現れてきた (Oakes& Sutton， 2010)。これらの研究
では、廟会は華やかだけで実を伴わない、頻繁な交替で賑わっている「社会劇場」である。信仰
活動は厚化粧で展示されたが、活躍した主役は下層の信者ではなく、上層に居る利益集団である。
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上述した廟会の政治的意図や経済的機能に偏る研究と異なって、)司越にhau，2006)が直接に!挟
北檎林地区北王均の黒龍大王廟会を研究対象とした。その研究には、政治、経済、生態、市場、
文化、観光等の多数の要素が見られる。また、資本やパトロンのような香港と台湾の廟会研究で
よく見られる経済学上の術誌もある。しかし、周越に強調されているのは信者行動の宗教的内発
性である。 即ち、彼が述べられた「宗教をやる (doingreligion) Jということである。王という
廟会会首が経験豊かで能力が高いため、黒H-巨大王廟は自分の学校や植物!霊i等の産業を持っている
当地で影響力がある「産業会社Jとなり、各而から当地の各階層と役割の人々に相応する報し 3を
与えることができた。羅紅光(1997)が黒龍大王廟廟会の御銭に注目することと違って、 j司越は当
地で五年間フィールドワークを行っていたが、これを例として改革開放以来、宗教が中国のj農村
社会で、復興し盛んになった原因を探って、過程と実践が重視される「宗教をやるJというパラダ
イムを作り上げた (Chau，2011a， 2011 b)。
伝統的な廟会が盛んになってきたことに対して、学界では主に二つの考え方がある。一方は高
E的な政治の規制緩和による「復興論jであり、もう一方は機会主義、リスク社会、投機的な心
理、生存機会に支配されている「世俗功利化論」である。 両方に共通する仮説として、現在の郷
土廟会の繁栄{こ充分な条件を提供したのは、社会の変遷、経済の発展、主流イデオロギーの監視
とi1JlJI浪の緩和、精神的な需要、伝統的な慣性で、あるという説があげられる。世俗功利化論者の考
えでは、中国郷土宗教が現代社会の変遷に従って、現代人の生存圧力に対応し、世俗化したり功
利化したりしたのである。その結果、現在の郷土廟会に繁栄がもたらされた。それにとって、リ
スク社会、投機主義、社会的不公平、個人の苦難が非常に重要である。
通時性からみれば、各時代の支配者が郷土廟会に対して、淫配やその統治を脅かす不安定な要
素と克なし、それを禁止したり正統化させたりしたのである。一方、共時性からみれば、宗教と
政治の複雑な関係は中国にだけ存在しているのではない (Yang，2012:159-179)。信者実行の面に
おいて、一神教にせよ多神教にせよ、どの宗教も拡散性や実用主義、功利主義等の特鍛を持って
いる。また、入力ではどうにもならない自然災害と人為的な災禍、不均等の生存機会及び多少直
加すべき苦難は、絶対モデルチェンジ時期の中国だけにある特別な現象ではなく、人類社会の常
態で共通の現象である。こういう認識のうえで、復興論も世俗功利論も自らぼろを出して、解釈
力を失ってしまったので、ある。
この二つの考え方を比べれば、 j母越が郷土廟会や宗教の復興に対する研究は新しい突破を成し
遂げたと考えられる。周越は個人と廟会組織が廟会を組織する、上!I]ち「やる (doing)Jというこ
とからその復興の原因を見出し、宗教研究を過去時制、現在時制から、現在進行時制に変更させ
た。また、郷土廟会、宗教を民間の社会組織、地方政府の役人の民俗性(自分あるいは家族の神
に対する敬畏)に結びつけて考慮している。今まで、廟会自体を考察の対象にその復興を研究し、
功利論と復興論のわなにj揺らなかった研究の中で、周越の論証は最も詳しくて全面的である。し
かし、黒龍大王廟会のような廟会はi挟北においても唯一なもので、中国のほとんどの郷土廟会は
散漫的で、強力な組織者も一人が1乎べば百人が応じる霊媒もいないので、会社まで発展させるに
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いたらないのである。大多数の廟会はどんな境遇にも安んじるような自然、に存在し、自生自滅の
状況を保っており、資本主義はこれらの縮会にとってはまだ非常に遥かな名詞なのである。無論、
仁iコ国農村生活における廟会生活の常態性、構造性と不可決性、また文化体系としての隣会が民衆
の日常生活株式で、あること、廟会自身の再生能力等に対して、ある意味において周越も見落とし
てしまったのであろう。このような見落としがあるからこそ、彼は祝儀-不祝儀の組織というよ
うな廟会の外部の函から、新時期の郷土廟会と宗教の再整のj京国を求めようとしたのだと考えら
れる。
五、 E!常生活の中での文化体系
20世紀初年代の半ば以降、村落、コミュニティというような具体的な時空の!こ1:1で民俗を研究
することは、文学、歴史学の束縛から抜け出し、社会科学とになった中国民俗学の基本的姿勢で
ある(岳永逸， 2014c: 24-33) 0 戦争など歴史的な原因があるため、中国民俗学はこの伝統にIH帰し、
改革開放後の人類学、社会学、日本民俗学など関連学科との繋がりが密接になってくる。福田ア
ジオなどの日本民俗学者による村落研究のパラダイムの影響を受けて、劉鉄梁(1996)は、村落
が実体性を持つH寺空単位として、「民俗伝承の生活空間jであるという命題を明確に提起したの
これより、村落生活の中で廟会、宗教を考察し、廟会と村落というこつの領域を結びつけて説明
することは、大陸の学者が廟会を研究する一種の基本的なアプローチとなった。「家Jと「廟」、
私と公というこ元対立の言説の下で研究を行ったことにもかかわらず、劉鉄梁は、そのシリーズ
の研究において、村落廟会を一種の文化体系、関係構造あるいは有機体として、村落の内外の日
常生活と民衆の感情世界の中に置いて観察し、下記のような問題を提起し、あるいは説明しよう
とした。村落廟会の多元化、公共性と開放性、象徴性と生産性、自足性(1995，1999，2000，2001. 
2005)。
劉氏が村落生活からj朝会を考察することと異なって、数多くの研究は、地域社会、神職者、儀
礼専門家が廟会への意義に注目した。 漢語圏の重要学術誌として、 f民俗曲芸jの「宗教と地域
社会j、「天災と宗教」、日朝会と地域社会J、「神職者と地域社会jおよび「儀礼の実践と地域社会J
などの特集はテーマが異なっているが、中に掲載された論文が多少、郷土廟会と関わっている。
これらの研究は、「歴史文献の整理と系統化されたフィールドワークJと結びつき、廟会に関わ
る異質性の集団、信仰、儀式、劇場演示などを考察することを通じて、「それが如何に地域社会
の発展を反映し、形作っているかjを探究し、「地域社会の事例研究を通して、中昌文化の内部
に抱えられた大きな問題を究明する」ものである(康豹， 2002)。
香港、台湾などの華人コミュニテイの廟会が「当地の特色の展示と権力ネットワークの強化に
なる場Jであることと異なって、大陸の廟会は，-撞の慎重に支配された、合理的な宗教の現れJ
である。国家及び地方政府に十分な重視を与えられたのは、それに派生された観光資源の側面が
あるためでもあり、内在的に当地の国家政策への対応能力を向上させたためでもある(康豹，
2005)。今までの先行研究では、儀式、経済の面、廟会と当地の歴史との関連が重視され、廟会
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に参与した個体、特に地域社会で、重大な影響を与えている住持、廟祝、道士及び会首などのネIjl識
者たちが、官僚、エリートとの相互作用が焦点となって、注目されている。だが、宗教史と社会
史なととの学科限界を貫通させ、中国地方宗教の伝統を理解する方法論を「突破J(康豹， 2006) し、
地域社会の文化と lー ド国文化を奥深く理解しようとすることによって、内在的生命力を持つ廟会と
一種の文化体系としての廟会が、再び客体と道具に陥ったのである。
新時代において大量の研究がなされてきたとはいえ、如何なるアプローチにせよ、如何なる!朝
会の側面の研究にせよ、その大半はI~司会を他の研究、あるいは特定の認知論、方法論を解釈する
運び手、道具としている。それにもかかわらず、他の研究の背景としての廟会研ー究は、聖と俗、
ハレとケなどの学術言説にmlJl浪され、たびたび客位に偏っている、理性的なように思われる機能
分析に陥る。これらの数多くの調査研究において、廟会を伝承、演示する行部Jの主体で、ある民衆
が、ゴド受け身的な、改造を受け入れる愚民で、はないものの、自我意識、思考と行動の能力を持つ
積極的な行動者で、もない。郷土廟会は、現代の生活としっくりし 3かない民衆の生活世界における
「飛地jであるため、民衆の生活様式との関わりが少ないのみならず、簡単に「家Jと「廟jと
いうこ元構造の叙述の枠組みの中に置かれた静態の客体でもある。
宗教が一種の文化体系であると言うならば (Geertz，1973: 87-125)、中国で千年もわたり伝承
され、その宗教生態が全体的に展示された郷土廟会も同様に一種の文化体系であることに違いは
ない。このような文化体系は、霊験のある神祇なととのような人々が宇宙'の万物に対する感性的把
握と宗教的認知・実践・生産、廟宇建築や彫刻などの空間芸術、廟彦IJなどの舞台芸術、時間芸術、
霊験語などの口頭芸術というようなものを指しているのみならず、上述した多重の要素が相互作
用して形成された郷土廟会が、アメーパとカメレオンのように適応性と強大な生命力を持つ政治
芸術というようなものをも指している。 換言すれば、各自の郷土廟会は一種の文化体系であるの
みならず、ネット:1犬の郷土廟会全体も一種の文化体系である。一時的ではあるものの、周期的に
生成、発展、伝承、変化する文化体系には、中国郷土民衆の生活の全てが含まれている。
郷土廟会及びその行動者一一民衆への認知は、人神一体という民衆が神を創る論理を正視する
ことが必要である。その上で、郷土廟会を特定の集団と地域に関連して家と廟の間で譲渡、転換
される動態のプロセスと見なすことであるが、単にそれを日常生活から離脱する特殊の事件ある
いは行事だけと見なすことではないのである。と同時に、研究者は、微視と臣視、伝統と現代、
国家と社会、時間と空間、聖と俗、ハレとケ、日常と非日常、個人と社会、客位と主位、客体と
主体など二元的言説に構築された障壁を打破することも必要となる。特に、人と神、家と廟、公
と私とし 1う機械論の対立を突破することが重要である。
六、「家」と「廟Jの間
社会単位としてか生活空間にとしてか、いずれにせよ、「家jを中心とする宗族研究と f廟j
を中心とする宗教研究は重任を委ねられ、中国文化を研究する重要な両極であり、それぞれ内的
な私と外的な公に向けているのである。これは、学界の論述における「綿祭」と「廟祭jとの対
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立の中で具体的に表れている。 中i誌の宗教とそれに対する文化的認識は、長期にわたって「家一
一宗族J、清一一宗教Jというような偏ったこ元対立の言説の在拾に陥っていた。それに、一神
教の認識に由来する神聖と i主俗、カーニパルと日常という束縛も受けていた。
60年あまりの前、許娘光が既に「家庭宗教 (familyreligion) Jという言葉を使用し、その家
庭宗教の中心は先祖敬拝のことである。「先祖のお絵でjという表現で、許娘光は家庭宗教の消
極的な面をl凌昧に表した。彼の指摘によれば、西鎮の先祖敬拝は日常化された行為で、「家庭は
宗教の一部であると向日寺に、宗教も家庭の一部であり」、奇跡と霊験は家庭宗教の肝心な点では
ない (Hsu，1949: 242)。学術的趣旨が許娘光とはだいぶ違つが、重要な比較神学者として、斐玄
{患が家に基づいた宗教の人類文明に対する大事な意義を強制している。斐玄徳の論説では、中国
の先祖敬拝、 1~1] ち家庭主義 (familism) は積極的で認められるべき中国人の誇りだという。それ
に基づいて、キリスト教の認識パラダイムと肩を並べる人類宗教を認識する新しいパラダイムを
築き上げることが考えられる (Paper，1995: 61-68; 2013)。
これと違って、一神教を受継いだ「巡礼jという認識パラダイムは特に廟に関心を寄せている。
村廟はキリスト世界の人文地理学の特徴と公共生活空間の開放性とかなり異なっているので、村
落と都市の周囲にある廟とそこで行われる宗教行為は中国の宗教研究における家庭宗教と肩を
並べるもう一方の極である(例えば、 Shryock，1931 ; Naquin， 2000 ;中国農村慣行調査刊行会，
1985)0 1941年、指導教官核j盛の指導の下で、燕京大学の学生陳永齢が 1)窃宇宗教」という言葉
をその学位論文のキーワードにしたのである。また、宣教師で、補仁大学の教授で、もある賀登楼が、
1947、1948年に、万全と宣化へ行って、当地の廟宇の現状と歴史に対して調査統計を行い、村
廟の平均数を獲得した (Grootaers，1948:217; 1951:9)。それから、家屋以外の廟祭、特に「五岳j
というような聖山と政治文化中心にある廟における敬拝は更に注自を集めたのである。
残念ながら、家に基づく宗族研究にせよ、廟に基づく宗教研究にせよ、家庭宗教と廟宇宗教と
いう二つの道は互いに融和することができなかった。地面に円をかいて監獄とするというように
学術的な垣根に限られているので、家と廟というこつの郷土宗教の認識パラダイムの間に巨大な
バラックホール一一「家中過会」が存在している。簡単に言えば、家中過会というのは、非血縁
の民衆が霊媒の家屋で特定の霊験あらたかな神霊を中心に定期的に行われる敬拝のことである。
外部環境がいかに変化しでも、エリートがいかに呼びかけ、改造や教育を試みようとしても、家
は思家の干渉を免れた最後の f神聖的な保留地J(Friedman， Pickowicz & Selden， 1991: 234)で
あり、そこで行われた民衆的な敬拝一一家中過会は頑強な生命力があるので、中国の郷土廟会と
宗教に巨大な伸縮性、柔軟性と変形能力を与えた(岳永逸， 2010b: 169句240; Yue， 2014)。
外部環境に従うため家と廟の転化、譲渡が行われているが、大きな過渡地域に対して大多数の
学者が無視することに慣れており、霊媒を神i肢に持ち上げて職業化させ専門化させたり、その儀
式行為を個人が対象である「私対私jという行為としたりする。また、「態依jに対して、種類
を分けて過程、治療行為、社会名誉等の面から記述し、分析すると同時に、個人とその行為、個
人と集団、社会を対立させたのである。そのため、自然に無視されたのは、連結の働きのある、
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媒介と常民としての霊媒家屋空間の公共性、公私肉体の空間における草の根の儀式と主流イデオ
ロギ一間の紛争による各種の形態、またそれによって現れた郷土宗教と閥会の栄枯盛衰の形態学
と動力学である。
21世紀以来、宗教をやる、「宗教を作る (makingreligion) J (Asbiwa & Wank. 2009)、「宗教
を協議する (negotiatingreligion}j (Poon， 2011)というような過程を重視する進行時制的な研究は、
拡散的な宗教、巡礼、子ljl鬼人から生まれてきた帝匡iの I~主総という三つの認識パラダイムを突破し
た(岳永逸， 2010b噂 172-178)。しかし、文化遺産、観光経済、グローバル化、現代性に伴い、
相当の新しい突破は当代中屈の宗教と)窮会の復興を解釈するため、依然として上から{制服する視
角を用いた。結果から原因を求める論理によって、 IJTI家、政治、経済、文化、公共空間、市民社
会、リスク社会、功利、機会主義等が復興論、再整論のキーワードとなった。また、僧侶、道士、
神父、牧師などの千Il1J殻より地位が著しく低い霊媒及びその追従者の宗教行為は、まだ充分な注目
をJ受けていないどころか、 il改憲;に1!軽視.されることさえある(例えl工、 Yangand Tamney， 2005: 
Oakes and Sutton‘2010: Cbau， 2011c: Hua Zhiya， 2011: Palmer， Shive &札口ckeri，2011: Yang， 
2012)。
信者の人神一体の造神論理、儀式行為が家、廟等の違う空間で自由に移動することを直面する
(岳永逸.2014a) ということは、中国の郷土廟会と宗教の研究の歩むべき道であろう。文化体系、
理想的な展望、主観現在としてか、単なる風習としてか、いずれにせよ、郷土廟会と宗教は機能
性、柔軟性、伸縮性によって時代と共に発展してきたが、その体系自身は「だんだん行われてき
た社会変化に左右されていないJ(J ordan， 1972・77)のである。 清の時代の末に早くも巻き起こ
った「廟産輿学jとし寸運動であれ、この十年以来の非物質文化遺産の保護運動であれ、有形だ
ったり無形だったりする「廟」とその「会」は絶え1与なく存在している。
一神教、特にキリスト教を認識の前提とする多数の学者は興味津々たる功利主義者ばかりでな
く、徹底的な機会主義者であることさえある。郷土廟会の学界展望は、迷信、宗教、文化、遺産、
政治、経済、教育、観光等をそれぞれの分け前でつなぎ合わせたオードブルやジグソーパズルで
ある。 中国宗教市場における赤、黒、灰という三色の区分けと不足の経済学からの位置付け(Yang，
2012・85“158)がもっと華やかな装いをしており、見通しがつかない。元々中心的な存在である
べき下層の信者は、家と j窮の譲渡における人神一体の感情、口Il~夏、身体感覚と主観現在がかえっ
てジグソーパズルの外に排除されてしまった。千百年以来、禁一止されても絶えない流動的変異的
な郷土臨会と宗教は、多数の学者の完全に真実であるとは言えない理想的な展望一一主観現在一
ーとなっている。ただ、こういう主観現在は水i千コの花、鏡の中の月のように眺められても手は届
かなくて、下層信者の自らの感情と体験認識に富んだ主観現在から遠ざかってしまったのであ
る。
(翻訳程亮、徐藷)
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